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C A P I T U L O I 
El crimen pasional: la acción violenta 
como construcción pública 
Violencia, conflicto social y civilidad 
La denominación de crimen pasional es empleada en el lenguaje corrien-
te para hacer referencia al crimen ocurrido entre parejas con vínculos amoro-
sos. Designa un conjunto de acciones intersubjetivas, moral y legalmente 
sancionadas, que lo caracterizan frente a otras formas de homicidio o intento 
del mismo. La presencia del término pasional remite al campo semántico en el 
cual se inscribe la acción, cuyas unidades primarias son el vínculo amoroso, la 
emoción y la ruptura violenta y se constituyen al mismo tiempo en denomina-
ciones de la secuencia del proceso de la relación y los hitos de significado de ella 
misma y de su desenlace. La intensa emoción aparece envolviendo toda la ac-
ción, de forma tal que se borran las relaciones entre sentimiento y pensamien-
to provocando una ambigüedad visible en el tratamiento jurídico del crimen 
pasional. Tanto la legislación colombiana como la brasileña, tratan el crimen 
pasional, por un lado, como genérico, haciendo parte de los crímenes contra la 
vida. Por otro lado lo consideran como específico, mediado por sentimientos 
intensos que le dan un carácter particular pues disculpan su ocurrencia y ami-
noran su gravedad, como se verá en el capítulo IV. 
Al analizar procesos judiciales de violencia contra la mujer en el Brasil, 
Danielle Ardaillon y Guita Debert (1987), arguyen que los discursos varían 
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según el sexo de los involucrados, con lo que desaparece la pretensión de igual-
dad entre hombres y mujeres. Si el acusado es hombre, lo que entra a juicio es 
la evaluación del papel social que se considera propio del marido y padre. Afir-
man que los crímenes pasionales, entendidos como aquellos que ocurren entre 
parejas, son distintos de los demás crímenes contra la vida. Hay una condes-
cendencia generalizada hacia quienes "matan por amor" que se basa en la creen-
cia de que estos criminales no son peligrosos para la sociedad, pues su motivo 
fue la "pasión". Pero, al mismo tiempo, la repercusión social de los movimien-
tos feministas ha hecho surgir otro argumento que le niega el carácter de 'pa-
sional' al homicidio para exigir que la decisión sea tomada en función tan sólo 
de los derechos y deberes de los individuos, y no en función de las relaciones 
entre hombres y mujeres. Para las autoras no es claro el argumento de defensa 
de la honra en el resultado de las sentencias. Éstas dependen en exceso de la 
sensibilidad de los jurados frente al asunto. En contraste, Mariza Correa mues-
tra que en los seis casos de homicidio por infidelidad estudiados por ella en 
Campiñas, cuatro abogados defensores argumentaron como motivo la legíti-
ma defensa de la honra masculina y en tres de estas ocasiones los jurados po-
pulares aceptaron ese motivo (Correa, 1983). 
Pero antes de entrar en la discusión específica, considero importante de-
tenerme en la arraigada creencia occidental que hace iguales irracionalidad y 
explosión emocional (Lutz y White, 1986; y Reddy, 1999). Incluso la contempo-
raneidad occidental puede entenderse como un largo proceso de domesticación 
sociocultural de las expresiones emocionales, entendidas como aquello que se 
opone a la razón y también a la convivencia, a la civilidad. Por lo menos dos de 
las más influyentes propuestas que caracterizan la sociedad moderna, la de 
Foucault y la de Elias, proponen interpretaciones sobre los efectos disciplina-
rios y de autocontrol emocional vinculadas con la instauración de formas mo-
dernas de vida social (Krieken, 1996). Foucault argumenta que una de las 
características de los movimientos sociales de los siglos XV y XVI fue la bús-
queda de una nueva manera ue suujetividad estrechamente vinculada a una nue-
va forma de poder político: el Estado (véase su formulación más sintética en 
Foucault, 1984). Éste se constituyó en un poder disciplinario centralizado que 
penetra nuestras almas, mentes y cuerpos haciéndonos ciudadanos autodomi-
nados; Foucault se detuvo especialmente en las técnicas de los "diferentes modos 
de subjetivación" {ibid.: 297). 
Por su lado, Norbert Elias subrayó desde 1939 el paralelismo entre el cre-
ciente monopolio de la violencia por el Estado y una estructura de la persona-
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lidad basada en la autocoerción. Consideró el proceso como fruto de la compe-
tencia entre los grupos establecidos y nuevos grupos sociales, dentro de una 
tendencia global hacia la mayor interdepencia social (Elias, 1987). 
Krieken hace notar que ya antes de ellos G. Simmel, M. Weber y C. Marx 
se ocuparon de la acomodación de la personalidad individual a la disciplina 
fabril dentro de un proceso encaminado hacia sociedades 'racionalizadas' 
(Krieken, op. cit.). La reorganización de 'hábitos y deseos' en correspondencia 
con nuevas formas de producción dio lugar durante el siglo veinte a una varie-
dad de enfoques, desde la Escuela de Frankfurt hasta el posestructuralismo, 
unidos tan sólo por la preocupación acerca de la internalización de formas de 
coerción y de la dominación de lo racional. Sin embargo, si éste era el proceso 
dominante, ¿cómo explicar la insistente permanencia de formas personales y 
colectivas de violencia? 
G. Simmel ([1955] 1983; véanse comentarios en Coser, 1961) desarrolla la 
tesis de que el conflicto es una forma de socialización pues ningún grupo pue-
de ser enteramente armonioso, ya que requiere una dosis de disarmonía tanto 
como de armonía, de asociación tanto como de disociación. Insiste en que los 
conflictos no son sólo factores destructivos sino que hacen parte de la construc-
ción de las relaciones de grupo. Adicionalmente, en la vida diaria de las perso-
nas, divergencia y convergencia se encuentran entremezcladas y sólo pueden ser 
separadas por razones analíticas. Esta afirmación de Simmel tiene la ventaja de 
restarle poder a la esencialización del conflicto y su desarrollo en violencia, para 
mostrarlo como un aspecto de las relaciones entre las personas en el que resal-
ta su carácter interactivo. Simmel va aún más allá, y afirma que los vínculos 
íntimos y una gran adscripción intensifican el conflicto. Las relaciones prima-
rias acumulan mayores sentimientos de hostilidad. La ambivalencia presente a 
diario en las relaciones íntimas se deriva, según él, de la represión de los senti-
mientos hostiles que a su vez provienen de las frecuentes oportunidades de roce 
y conflicto, corrientes en las relaciones íntimas. Dado que el objeto de amor es 
al tiempo el objeto de odio, éste se tiende a reprimir pues el conflicto puede 
destruir la relación, lo que tiene como efecto la acumulación de los sentimien-
tos hostiles que eventualmente pueden producir la violencia. Así, si bien el an-
tagonismo no necesariamente conduce a la asociación, casi nunca está ausente 
de ella y un buen ejemplo de ello son las relaciones amorosas: "[...] las relacio-
nes eróticas nos ofrecen los casos demostrativos más frecuentes. Cuan a menu-
do no aparecen a nuestra consideración como entremezclados de amor y respeto 
o falta de respeto, de amor y anhelo de dominar o ser dominado" (cit. en Coser, 
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op. cit.: 69). Coser advierte en Simmel una reminiscencia de los conceptos de 
Freud de ambivalencia y represión. Pero lo interesante es que esta postura de 
Simmel, desconocida posteriormente por el predominio de los enfoques del 
orden en la sociología, apunta a entender el conflicto como un rasgo social in-
herente a la vida social1-' aunque modelado cultura! e históricamente. 
Sólo decenios más tarde el llamado interaccionismo recobró el papel del 
conflicto en las relaciones interpersonales. Erving Goffman propone la perspec-
tiva dramatúrgica para estudiar las entidades y las interacciones sociales. Según 
ésta, los actores sociales luchan por sostener los elementos que definen una si-
tuación social tal como ha sido proyectada frente a otros. Lo dramatúrgico se 
intersecta con lo cultural a través de los estándares morales, pues es allí donde 
los valores culturalmente establecidos determinan cómo se siente y cómo se 
define una persona frente a sí misma y frente a los demás. Goffman caracteriza 
la violencia como una acción social disruptiva y argumenta que aún la forma 
más desnuda de coerción física no es ni objetiva ni desnuda, sino que funciona 
como un despliegue para persuadir a la audiencia, un medio de comunicación 
y no simplemente un medio de acción (Goffman, 1959: 241). 
Pero los dos procesos, el histórico hacia la autodisciplina y el de las cien-
cias sociales hacia ignorar el conflicto y la violencia, se pueden ver como dos 
aspectos de una misma tendencia. El proceso histórico de represión de las ex-
presiones de agresión y otras expresiones emocionales tiene como su contra-
partida la relegación del conflicto social, de las emociones y del uso de la 
violencia a un lugar secundario en la teoría social. La relegación en la teoría 
social, lo es también de los aspectos indeseables de la condición personal. La di-
ficultad en las ciencias sociales para comprender los conflictos y su solución por 
la violencia, se corresponde con la exaltación histórica de los sujetos que repri-
men la agresión y las expresiones emocionales, de manera que éstas son vistas 
como residuos mcieseauíes y uisimuiauas como lacras. 
El trabajo de N. Elias se detiene sobre los procesos sociales específicos de do-
mesticación de la expresión de los sentimientos, sean éstos amorosos o de agresión, 
13
 En contraste con este predominio del orden en la sociología, la psicolo-
gía conservó algunos énfasis teóricos diferenciados sobre la comprensión de 
la violencia, por ejemplo, dintinguiendo entre agresión y violencia o entre 
agresión benéfica y destructiva para mostar la importancia de la acresión en 
la autoafirmación personal (véase Fromm, 1975, y para un balance general 
Eron, 1994). 
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y su encadenamiento con la construcción de los Estados nacionales europeos. Me-
diante un largo proceso sociocultural que él llama proceso de la civilización, se des-
terraron las expresiones de hostilidad de las buenas maneras cotidianas, lo que corrió 
paralelo con el monopolio de la violencia legítima bajo control de los Estados (Elias 
[i939l> 1987 y también Elias [1989], 1997; Fletcher, 1997; otro punto de vista en 
Giddens, 1989). Elias relaciona la estructura social y la personalidad social e indi-
vidual mediante el concepto de habitus. Como tal entiende el saber socialmente 
incorporado en el proceso histórico con un equilibrio entre continuidad y cam-
bio y aspectos personales y colectivos (Elias, 1997, introducción). Para Elias el pro-
ceso histórico moderno consiste en la acentuación del imperativo personal de 
controlar las expresiones emocionales "burdas" o "incivilizadas". 
Recientemente, el politólogo británico John Keane le reprochaba a Elias, 
en forma similar a como también lo hace el sociólogo Zygmunt Bauman, que 
el proceso histórico europeo de construcción de la denominada sociedad civil 
reside en el hecho de esconder la violencia de los ojos públicos para camuflarla 
en las prácticas disciplinarias, como bien lo mostró Foucault (Keane, op. cit.: 17). 
Bauman le refuta a Elias su tesis de que la civilización significa la eliminación 
de la violencia de la vida cotidiana, puesto que lo que en verdad acontece es un 
desplazamiento de la violencia hacia nuevos centros de violencia, hacia nuevas 
locaciones del sistema social. La violencia desaparece del horizonte interpersonal, 
pues ahora está monopolizada en y por fuerzas ajenas al control individual, 
como lo probó el holocausto nazi (Bauman, 1998:131-132). 
Keane dice que durante el siglo XVII el término civilidad se contraponía 
expresamente al ahora olvidado término de incivilidad {uncivil en inglés, Keane, 
1996). Una vez consolidado el forjamiento de la civilidad como condición del 
comportamiento del ciudadano, se olvidó que la preocupación por lo incivil es-
taba presente en los escritos de Thomas Hobbes y Adam Ferguson, tanto como 
en los relatos sobre Irlanda de J. Swift. Lo incivil hacía referencia a hábitos rústi-
cos, no refinados; denominaba lo bárbaro, impropio, indecoroso, maleducado y 
violento. Tener civilidad, equivalía a adoptar lo civilizado14. Hobbes trabajó du-
ramente, pese a sus críticos, para transformar lo civilizado en la idea política 
14
 B. Latour (1997: 26-46) señala la importancia de Hobbes en el posterior 
pensamiento sociológico para la formación de la idea de la sociedad como 
una macro estructura monista en la cual el énfasis está puesto en el manteni-
miento del orden, idea que se corresponde con la invención de un ciudadano 
calculador racional. 
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moderna de la separación entre sociedad civil y Estado. En Hobbes aún es clara la 
¡dea de que la incivilidad, es decir, la violencia, es el fantasma que amenaza la so-
ciedad civil (Keane, op. cit.: 16-26). Más tarde, Ferguson (1767) insistió en que era 
en las naciones bárbaras donde "los altercados no tienen reglas sino [que siguen] 
el dictado inmediato de la pasión terminando en palabras de reproche, en vio-
lencia y golpes"15. De esta manera, la expresión de la pasión y la violencia queda-
ron unidas como actos no civilizados, propios de pueblos bárbaros o de clases no 
educadas. Olvidada del lenguaje corriente, la incivilidad parece asunto resuelto, 
excepto para nichos sociales especiales. Pero, en verdad la incivilidad, la pasión y 
la violencia, resurgen insistentemente en actos de Estado tanto como en actos de 
la vida privada, en los países "civilizados" occidentales como en las periferias so-
ciales y geográficas. La incivilidad continúa actuando como el lado oculto pero 
persistente de la civilidad (Keane, op. cit.). Esta crítica a Elias parece más bien se-
ñalar un vado, puesto que él se detiene más en el proceso que forja como ideal al 
sujeto autocontenido, pero sin ignorar sus contradicciones como cuando estu-
dia, por ejemplo, el papel cultural de la violencia en la identidad individual y co-
lectiva en Alemania entre 1870 y 1930 (Elias, 1997). 
Podemos decir que el modelo cultural que relaciona la civilidad con la 
capacidad personal de controlar las expresiones emocionales conduce a 
asociarlas con la irracionalidad y con la enfermedad. La manifestación de "sen-
timientos" queda circunscrita a ciertas relaciones o a ciertas categorías sociales. 
Las mujeres, los pobres, los pueblos "primitivos", son vistos como reductos de 
emocionalidad incontrolada, a menos que mecanismos como la educación la 
prevengan (véase Reddy, 1997a). También es mediante este modelo como se pro-
duce una patologización de la acción violenta. De allí la dificultad para enten-
der las formas más calculadas de acción violenta tales como la experiencia de 
exterminio nazi en Europa. Primo Levi en sus memorias subraya el estupor de 
las personas que no podían compaginar el ejercicio extremo de la violencia con 
su ejecución fría, metódica, ritualizada (Levi [1958], 1996:14-15). En Survival in 
Auschwitf6 Levi describe las numerosísimas y complicadas reglas y rutinas del 
campo de prisioneros, aplicadas "con absurda precisión". Al comienzo era tal el 
sin sentido de semejante comportamiento que "no sentíamos dolor, ni en el 
15
 Adam Ferguson, An Essay on the History of Civil Society, 1767, cit. en 
Keane, op. cit.: 20, traducción mía del inglés. 
16
 Se questo é un nomo, Milán, Giulio Einaudi Editore, 1958, es la primera 
parte de una trilogía sobrecogedora sobre su experiencia en Auschwitz, 
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cuerpo ni en el espíritu, sólo una profunda sorpresa: ¿cómo podría uno golpear 
a un hombre sin rabia?" {ibid.: 16). Los guardias "parecían simples agentes de 
policía. Era desconcertante y desarmante [...] Se comportaban con la seguridad 
de personas cumpliendo en forma normal su deber diario" {ibid.: 19). 
Ahora, el modelo de construcción de civilidad con sus efectos sobre la 
relocación de las expresiones de violencia y emoción se refiere a las sociedades 
europeas y al ascenso histórico de nuevas clases sociales y de los Estados naciona-
les europeos. lean y John Comaroff en su trabajo sobre las misiones religiosas 
en Suráfrica muestran el proceso de instauración de signos y significados bur-
gueses fuera de Europa. En particular a partir del siglo XVIII, la obra misional 
en Suráfrica se dedicó a la constitución de un individuo autocontenido y 
autoproyectado que busca maximizar su bienestar (Comaroffy Comaroff, 1991). 
De esta forma, el proceso de constitución de un individuo portador de un self 
con cualidades básicas de autocontrol es transportado e implantado en las áreas 
de dominio europeo a través de una multitud de acciones civilizatorias de las 
cuales los misioneros son un insidioso ejecutor. Por medio de este proceso se 
responde a la vieja preocupación religiosa de desterrar las pasiones de la vida 
humana, pero su versión renovada convierte en beneficio público, en interés 
colectivo, el lidiar con los vicios privados (Comaroffy Comaroff, 1991: 61). 
También en Latinoamérica aconteció un proceso de instauración de las 
nuevas formas de subjetividad que sólo vino a asentarse en su forma moderna 
con la afirmación de los Estados nacionales. En Latinoamérica las ciencias so-
ciales también adoptaron de manera predominante el punto de vista de fusio-
nar conceptualmente conflicto, agresión, violencia y crimen, como si fueran una 
única entidad destructiva. En buena medida influyó en ello el modelo 
epidemiológico propuesto desde mediados de siglo XX por Parsons (1963a y b), 
que transformó la idea sociológica del conflicto social en la violencia como 
enfermedad social (Coser, 1961). En la América de la posguerra cobró fuerza el 
énfasis en la cohesión e integración social y la relegación del conflicto social al 
lugar del malestar social, ya presentes en la propuesta durkheimniana sobre la 
sociedad. Sin embargo, la puesta en duda de muchas certezas hegemónicas en 
las ciencias sociales permite intentar otra aproximación a los fenómenos de 
emoción y violencia. 
En este trabajo la acción violenta se entiende como un acto anclado en las 
contradicciones y conflictos inherentes a la vida social y privada, que siempre 
sobrepasa su sentido instrumental gracias a su gran eficacia expresiva. Ésta re-
vela su aspecto eminentemente relacional e intersubjetivo, pues el acto violen-
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to se refiere siempre a otros, y, especialmente, al lugar de uno mismo frente a 
los otros. La eficacia expresiva y la capacidad coactiva del acto de violencia pue-
den ser un medio de reafirmación de la persona en el mundo y una forma de 
negociación frente a otros. No significa esto que no tenga efectos corrosivos sobre 
la sociedad y sobre las personas, como lo mostró bien H. Arendt (1970), aun-
que ella, al insistir en la naturaleza instrumental de la violencia y en sus efectos 
disgregadores y antipolíticos, desestimó sus aspectos expresivos. 
El crimen pasional puede ser explorado como un acto de violencia inscri-
to simultáneamente en tres grandes campos socioculturales: el de las represen-
taciones de la vida sentimental y la emoción como negación de la razón; el de 
los sistemas morales, las clasificaciones y las relaciones de género; y el de la pa-
sión y la violencia como reductos de incivilidad, a menudo ligada a la posición 
social. Los dilemas que revela el crimen pasional parecen encontrarse, por una 
parte, en la contradicción entre el imperativo social de ser lo que uno debe ser, 
mantenerse en su lugar y no ser injuriado. Por la otra, el imperativo de mante-
ner el límite moral taxativo de no agredir, de no violentar. Este mandato es una 
prohibición institucionalizada y reglamentada, literalmente codificada. El pri-
mero está velado en los supuestos de las interacciones sociales que apuntan a 
que Cacta parte en ia rdacion no puecie ser injuriada, avergonzarla o uesnonra-
da frente al grupo social y frente a sí misma, pero de manera desigual según el 
género. El segundo es materia de la codificación y la interpretación jurídica. De 
allí surgen como preguntas: ¿de qué manera la rivalidad en el amor, el conflicto 
en las relaciones primarias se desenvuelve en violencia? ¿Es la incivilidad de la 
pasión la que asalta la civilidad de la relación de pareja? ¿De qué forma actúan 
las representaciones sobre la emoción amorosa y sobre la emoción violenta en 
el crimen pasional? 
á n t r f \ n r \ l r \ c r i a i r p m n r i ñ n 
El interés por lo "emocional", dicen Catherine Lutz y Geoffrey White en 
su balance de la antroooloeía de las emociones (Lutz v White, 1986), cobró fuerza 
en la sociología, la historia, la antropología y la psicología desde los años seten-
ta, con una especial preocupación por entender el papel de la emoción en la vida 
social y por comprender la experiencia sociocultural desde la perspectiva de 
quien la vive. El auge de los enfoques interpretativos en las ciencias sociales 
contribuyó a enfocar fenómenos considerados por lo general como subsidia-
rios de otros aspectos socioculturales y acentuó la inconformidad con lo que se 
ha considerado una relegación teórica y empírica de la emoción. 
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Pese a ello, William Reddy (1997a, 1997b y 1999) considera que por fuera 
de la psicología, poco se ha avanzado en las ciencias sociales en la teoría de 
las emociones. En la antropología de posguerra el tema se abordaba tangencial-
mente para insistir en la crítica de la visión que naturaliza las emociones y 
desestima el papel de la cultura. La crítica del universalismo en el abordaje de 
la vida emocional está presente en las teorías de antropólogos e historiadores 
de la posguerra, especialmente en Victor Turner, Clifford Geertz y E. P. 
Thompsom, quienes emplearon para ello el concepto de cultura. Gregory 
Bateson (1972: 257 y ss.) propuso entender la emoción no como si fuera una 
"cosa" que se expresa en un mensaje sino más bien en enfocar el mensaje emo-
tivo como constituido en una relación contextualmente codificada. La expre-
sión emocional sería una verbalización de patrones culturales que existen para 
el intercambio de mensajes, donde la emoción no es lo opuesto a la razón y al 
pensamiento. Emociones, pensamientos e intenciones harían parte de una es-
tructura contextual que los vincula en una misma unidad y los remite, simul-
táneamente, a lo que Bateson llama contextos de contextos. Éstos son los que 
se encuentran más allá del intercambio que acontece entre las personas y le 
otorgan al intercambio sentidos socialmente compartidos. Cada contexto es 
así un conjunto de referencias para cierta clase de respuestas. Acciones, 
mensajes y estructuras contextúales estarían interligadas para Bateson {op. cit.: 
275)17 • 
Sin embargo, es bueno recordar orientaciones metodológicas anteriores 
en la antropología. George Stocking Ir. al introducir su compilación Romantic 
Motives. Essays on Anthropological Sensibility (1989) señala la tensión dentro de 
la tradición antropológica de dos modelos, el uno proveniente de la Ilustración 
con Comte, el otro del romanticismo alemán con Goethe y los hermanos 
Humboldt. Boas se considera heredero de la última orientación. Pero, como lo 
muestran algunos ensayos de la compilación, el impulso "romántico" fue repri-
mido en los sucesores practicantes de la antropología y apenas permaneció como 
énfasis individuales o como acentos en algunas de las obras antropológicas 
{ibid.). 
Uno de estos acentos individuales que con frecuencia se menciona, es el 
de Lucien Lévi-Bruhl, quien buscó romper con el etnocentrismo en la compren-
17
 Sobre la unidad de racionalidad y sentimiento en la violencia, desde una 
perspectiva psicoanalítica, véase para Brasil L. Bandeira, en Suárez y Bandeira, 
1999. 
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sión del hombre en su aproximación al estudio de las sociedades "primitivas". 
Esto lo llevó a explorar caminos alternos para que la concepción de la existen-
cia humana no fuera reducida a la concepción que tiene sentido para el investi-
gador (Fernandes, 1954). Lévi-Bruhl provocó enconados debates con su 
propuesta sobre la "mentalidad" primitiva que intentaba "no hacerlos pensar 
como nosotros pensaríamos si estuviéramos en su lugar" {La mentalitéprimitive, 
cit. en Fernandes, op. cit.: 129). En su momento no se entendió su señalamiento 
sobre la diferencia que existe entre los sistemas de representación que operan 
en términos de las leyes de la participación y los que operan por las leyes de la 
contradicción aristotélica (Schrempp, 1989). 
Roberto Cardoso de Oliveira recuerda que cuando Lévi-Bruhl escribía, el 
telón de fondo era la fundación de una ciencia positiva de la sociedad, con un 
método positivo "aplicable a todos los fenómenos del universo", y en debate con 
el "irracionalismo" (Cardoso de Oliveira, 1991:10-11). Pero Lévi-Bruhl se deba-
tía contra una tendencia opuesta a la comtiana, la del romaticismo alemán, so-
bre todo por la influencia del filósofo germano F. H. Jacobi. Lévi-Bruhl18 afirma 
que el valor de lacobi radica en su "reivindicación apasionada de los derechos 
del sentimiento individual contra la insoportable tiranía de la saine raison" (ci-
tado por Cardoso de Oliveira, 1991: 14). De donde Jacobi concluye que la intui-
ción es la única fuente de certeza de saber sobre lo real. En oposición a Kant, 
Jacobi propone que la verdad se siente, no se demuestra. Desde entonces, la re-
lación sentimiento/conocimiento pasa a impregnar la visión de Lévi-Bruhl so-
bre el "pensamiento primitivo". 
Pese a los cambios de enfoque que se aprecian a lo largo de la obra de Lévi-
Bruhl, desde sus primeros escritos filosóficos (1884 a 1900) hasta aquellos de los 
años treinta19, se mantiene el legado de Jacobi {ibid.). De cierta forma mantu-
vo el argumento presente en su tesis doctoral (L' ideé de responsabilité, 1884). 
18
 Jacobi. La Philosophie. París: Félix Alean, 1894. 
19
 Sus obras cubren el período de 1884 (V ideé de responsabilité, París: 
Libraire Hachette, 1884) hasta 1938 (L 'experience mystique et les symboles chez 
les primitifs, París: Félix Alean, 1938 y la obra postuma Les carnets de Lucien 
Lévy-Bruhl, París: Presses Universitaires de France, 1949). Se destacan, Les 
fonctions mentales dans les societés inférieures, París: Presses Universitaires de 
France, 1910, La mentalité primitive, París: Presses Universitaires de France, 
1922, La mytologie primitive, París, Presses Universitaires de France, 1935. 
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de la naturaleza ni tampoco como una unidad social determinada en forma 
absoluta por la sociedad, ya que no se elimina su responsabilidad frente a su 
propia conciencia. Esto lo llevó a sus tesis sobre la originalidad del "pensamiento 
primitivo" {ibid.: 39) que le hicieron relativizar la separación entre pensamien-
tos y sentimientos como definitoria de nuestra individualidad: "Mi individua-
lidad es así aprehendida por mi conciencia y es circunscrita a la superficie de 
mi cuerpo, y creo que la de mi vecino es precisamente como la mía". En con-
traste, 
en las representaciones de los primitivos [...] la individualidad de cada 
uno no se detiene en la periferia de su persona. Las fronteras son imprecisas, 
mal determinadas y aún variables según si los individuos poseen más o menos 
fuerza mística o mana20. La individualidad puede, entonces, extenderse más 
allá de mi cuerpo propiamente dicho, en elementos disociados pero que sim-
bolizan, como sus excreciones, cabellos, pelos, uñas, vestidos, etc., en fin, todo 
lo que pueda de algún modo representarlo, y por tanto, representar la indivi-
dualidad de ese hombre primitivo {V ame primitive, 1927:134, de la edición 
de 1963, cit. en Cardoso de Oliveira, 1991:111-112, traducción mía). 
Lévi-Bruhl no sólo añade la dimensión del sentimiento (la afectividad, en 
sus términos) en el estudio de las representaciones colectivas, ausente en 
Durkheim, sino el papel y el lugar de sentimiento y pensamiento en la defini-
ción cultural de la persona y de sus fronteras (Cardoso de Oliveira, op. cit.). Más 
allá de si su enfoque exotiza las sociedades nativas o si quedó preso de cierta 
terminología de su tiempo, como lo sugiere la introducción de Ruth Bunzel a 
How Natives Think1^ (Bunzel, 1966), Lévi-Bruhl va más allá de formular mera-
mente reparos al extremo racionalista imperante en las ciencias sociales o de 
reconocer los elementos no racionales en la conducta humana (Bunzel, op. cit.). 
Esbozó el sustento empírico de una teoría no dicotómica y disociadora entre 
pensamiento y sentimiento, y al reconocer estilos y presupuestos diferentes de 
pensamiento desafió uno de los principales supuestos de la moderna concep-
20
 El término mana es empleado como equivalente a la fuerza mística cjue 
posee un objeto o persona. 
21
 "I valué the substance and deplore the language", Ruth Bunzel, 1966, pág. 
vi. Introducción a How Natives Think, traducción al inglés de 1966 de Les 
fonctions mentales dans les societés inférieures, 1910. 
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ción de la realidad, el del individuo gobernado por una conciencia racional 
unificada. 
En la antropología de los últimos decenios se ha recuperado el interés por 
la definición cultural de la vida emocional, como parte de un debate metodo-
lógico amplio que atraviesa la disciplina y pretende tomar en cuenta las 
implicaciones políticas de la elaboración conceptual. En un texto de 1984, Renato 
Rosaldo emplea su experiencia personal con la muerte repentina de su esposa, 
Michelle Rosaldo, para abordar la discusión sobre la fuerza cultural de las emo-
ciones. Ella misma fue una de las promotoras de la renovación de la antropolo-
gía sobre el estudio de las emociones (Rosaldo, M., 1980,1984). Renato Rosaldo 
propone que para entender los sentimientos que experimenta una persona es 
preciso considerar la posición del sujeto y ésta dentro de un campo de relacio-
nes. Lo ejemplifica con el contraste entre su comprensión limitada de la activi-
dad emocional de los Ilongot de Filipinas frente a la caza de cabezas, que fue 
solucionada mediante su recurso a la teoría antropológica del intercambio. Sólo 
cuando vivió su propia experiencia frente a la muerte de Michelle Rosaldo, pudo 
entender el vínculo entre rabia y dolor que estaba presente en los Ilongot. Tris-
teza no es lo mismo que pena, comprendió, y sintió "la rabia que puede venir 
con una pérdida devastadora" (Rosaldo, 1984; 180). 
Entre los Ilongot la fuerza de las emociones de los dolientes relaciona la 
rabia con el impulso de cazar cabezas. Pero el manejo del dolor por la pérdida 
de una persona querida y la rabia por ello, se realiza en forma distinta si se es 
un hombre joven, un hombre adulto o una mujer. La prohibición gubernamen-
tal de la cacería de cabezas bloqueó esas prácticas culturales para lidiar con la 
pena y obligó a realizar ajustes hacia otras formas de experimentar el duelo y a 
reposicionar los distintos sujetos. Rosaldo pretende llamar la atención sobre la 
posición del sujeto de la experiencia emocional que la antropología suele silen-
ciar, con su predilección por las manifestaciones simbólicas ritualizadas, o bien 
en favor de esferas restringidas en las que toman importancia los eventos 
repetitivos. Tal es el caso, dice, de V Turner sobre el proceso ritual y de C. Geertz 
sobre los balineses. La antropología, al privilegiar los rituales, continúa Rosaldo, 
deja de lado los procesos sociales previos y posteriores de los cuales el ritual es 
sólo un eslabón, y la fuerza cultural de las emociones queda así diluida. Tam-
bién se desestiman aquellas áreas de la cultura que aparecen como poco elabo-
radas simbólicamente y se confunde esto con escasa densidad cultural. Por el 
contrario, las emociones, pese a que no aparezcan como elaboraciones 
discursivas, tienen fuerza y densidad propias (Rosaldo, 1984). 
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Catherine Lutz (1988) parte en su trabajo etnográfico sobre los Ifaluk del 
Pacífico suroccidental de la necesidad de deconstruir la emoción para mos-
trar cómo el uso del término, tanto en la vida cotidiana como en lo científico, 
descansa en supuestos y asociaciones implícitas que le dan el sentido. Algu-
nas asociaciones dependen del papel de la emoción en la comprensión occi-
dental del mundo, en particular, de su ambigüedad frente a la emoción; pues 
mientras ésta nombra lo privado, el self, lo significativo, lo inefable, también 
habla de aspectos devaluados del mundo como lo irracional, lo incontrola-
ble, lo femenino, lo vulnerable {ibid.: 3~4y 53 y ss.). Una implicación analítica 
de lo anterior lleva a comprender la emoción como esencia humana -de ori-
gen metafísico o biológicamente enraizada-, lo cual desestima el papel de la 
cultura en la experiencia emocional. Para Lutz, con las relativas excepciones 
de Rousseau entre los clásicos y de Wittgenstein más recientemente22, las emo-
ciones son vistas por los pensadores occidentales como estructuras permanen-
tes de la existencia humana pertenecientes a la naturaleza o la psicología 
humanas y no a la historia, la cultura o la ideología (para una discusión so-
bre distintos implícitos véase Lutz, 1988, y Reddy, 1999). Lutz desarrolla su 
trabajo etnográfico tendiendo a demostrar, en primer término, que los signi-
ficados emocionales están estructurados fundamentalmente por sistemas 
culturales y ambientes materiales y sociales particulares; y en segundo lugar, 
que los conceptos sobre la emoción son más útiles entendidos como dirigi-
dos a propósitos comunicativos y morales más que a estados internos supues-
tamente universales. Así, retoma la propuesta de Michelle Rosaldo en el sentido 
de que las emociones son formas de acción simbólica en articulación prima-
ria con otros aspectos de significado cultural y con la estructura social. Lutz 
asume las teorías cognitivas que reconsideran los vínculos entre cognición y 
emoción (Arnold, 1960; Beck, 1967, cit. en Lutz) y que desarrollaron críticas tanto 
a la visión instintiva de la emoción como a la concepción mecánica del ser hu-
mano como procesador de información, que fue característico del movimien-
to cognitivo de los años sesenta y setenta. La autora parte de la comprensión y 
el razonamiento sobre la emoción que se recoge en el habla pero entendiendo 
que esos procesos de comprensión son negociados social e interpersonalmente, 
22
 Lutz no menciona una vertiente de pensadores que por la influencia del 
historicismo enfatizan aspectos históricos e ideológicos de la emoción, N. 
Elias, especialmente, o la relación entre individuo, conflicto y sociedad en G. 
Simmel. 
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más allá de la antropología cognitiva. Del constructivismo, Lutz retoma la idea 
de ver los fenómenos psicológicos como una forma de discurso en vez de cosas 
internas para descubrir. 
Finalmente, de la teoría crítica, en particular de Foucault, rescata la idea 
del poder como un factor crucial en la constitución de la subjetividad. Desde 
el punto de vista metodológico, plantea la tarea interpretativa como una la-
bor de traducción de la comunicación emocional de un contexto y lenguaje a 
otro. La emoción, propone, es usada para hablar de lo que es culturalmente 
significativo, empleando un símil no explícito con Durkheim y la religión 
(Lutz, op. cit.: 5-9). 
Algunos enfoques feministas han puesto énfasis en el papel constructivo 
del discurso emocional hasta desestimar el concepto de cultura, señalándolo 
como opresivo. William Reddy (1999) les discute que el otogar un papel todo-
poderoso al discurso, como "constructor" de la emoción, no es teóricamente 
satisfactorio ni menos opresivo que el concepto totalizador de cultura. Para 
Reddy, una dirección promisoria de búsqueda teórica es una reconceptualización 
de lo "mental" siguiendo las líneas que señala el concepto de cultura, pero de 
manera lo suficientemente flexible que permita colocar en su lugar la práctica, 
el poder, la acción y la historia. Para este autor, en esa línea es posible repensar 
la emoción, inclusive repensar qué implicaciones políticas tiene en distintas 
culturas como una categoría de exclusión, opuesta a la razón y asociada a la 
enfermedad, o a categorías sociales relegadas, pues muestra la sobreposición ente 
emoción y género, clase, raza y etnia23. 
Desde la antropología cognitiva, Claudia Strauss y Naomi Quinn (1994), 
por influencia de antropólogos como Roy D'Andrade, proponen una vertiente 
'conexionista'. Esta corriente está influenciada por la teoría de la práctica de 
Bourdieu (1980) pues se sostiene en la idea de que la comprensión de las repre-
sentaciones y de los hechos sociales requiere de una comprensión de la forma 
como los individuos los internalizan y recrean. El modelo de la mente de este 
enfoque incluye la emoción y la motivación así como también las fuerzas so-
ciales que modelan y son modeladas por las personas. Ello evitaría una 
cosificación de la cultura al mismo tiempo que una reducción a la mera abs-
tracción analítica que los antropólogos hemos inventado. Como en Bourdieu, 
23
 Desde este punto de vista es posible hacer una lectura de las "keywords" 
de Ramos, 1998, con las cuales sectores hegemónicos en Brasil pretenden 
categorizar a las sociedades indígenas, por ej., como "primitivos". 
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este modelo no considera las representaciones como si fueran reglas estableci-
das sino como redes sueltas de asociaciones que permiten reacciones flexibles 
frente a situaciones particulares, y que son, sin embargo, durables. A diferencia 
de Bourdieu, ellas enfatizan la motivación que da importancia a ciertos elemen-
tos de la cultura más que a otros. ¿En qué consiste el modelo 'conexionista'? En 
la idea de que en la comprensión cultural, nuestros pensamientos y nuestras ac-
ciones no se toman directamente de la realidad sino que están mediadas por 
prototipos o esquemas aprendidos. Estos esquemas son las versiones sobre la 
experiencia que quedan en la memoria de las personas. Pese a que la teoría de 
los esquemas cognitivos no es nueva, pues la propuso Piaget y la menciona Kant 
para designar las representaciones que guían la aplicación de los a priori a una 
experiencia particular, el conexionismo que Strauss y Quinn proponen emplea 
observaciones etnográficas, psicología y neurobiología {ibid.). Supone un mo-
delo del conocimiento similar a las redes neuronales, en donde algunas redes 
son especializadas, otras se activan o se desactivan por la combinatoria de estí-
mulos y determinados mensajes. Los esquemas culturales se asemejan a colec-
ciones de unidades neuronales interconectadas {ibid.: 285-286). 
Para que el aprendizaje ocurra no se requiere que exista enseñanza inten-
cional, sino que éste surge en la vida diaria. Lo aprendido es flexible frente a 
nuevas situaciones; por ejemplo, una joven incorpora sus esquemas sobre la 
maternidad a partir de situaciones cotidianas en su propio hogar, que se apre-
henden mediante generalizaciones y asociaciones. Éstas no cubren sólo ideas o 
pensamientos, sino también sensaciones (olores, sonidos) y sentimientos que 
entran a conformar el esquema. La joven aprende sobre la maternidad por co-
nexiones muy fuertes entre unidades que representan personas como su ma-
dre, lugares, situaciones, objetos, sensaciones, etc., que están en su experiencia 
{ibid.: 286). Pero su aprendizaje no es como un programa de computador que 
se repite basado en unas pocas reglas, sino como una red de unidades que se 
conectan unas con otras, hasta que nuevas reacciones subjetivas o externas, 
nuevos contextos o experiencias, las transforman e incluso permiten la impro-
visación. 
Un aspecto interesante de este modelo es que destaca el hecho de que en 
el aprendizaje no sólo se captan asociaciones entre características observables 
sino que simultáneamente se relacionan rasgos observables y ciertos sentimien-
tos que a su vez se conectan con ciertas motivaciones futuras para la acción de 
la persona {ibid.: 288). Para Strauss y Quinn, la psicología y la neurobiología 
permiten sustentar que las representaciones van más allá de las circunstancias 
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específicas en que se forjaron y forman conjuntos complejos de sentimientos 
asociados a ellas y a las experiencias particulares, motivando a la persona a ac-
tuar de cierta manera. Esto se basa en que los estados subjetivos de sentimiento 
y deseo, así como la observación sobre las propiedades del mundo externo, 
pueden entenderse como unidades de activación (véanse también Kandel etal., 
1997, para una descripción desde la neurobiología, y Ferry, 2000; Berkowitz, 1994; 
Huesmann, 1994, desde la psicología). En el aprendizaje no sólo se realizan aso-
ciaciones entre características observables, sino que simultáneamente se efec-
túan asociaciones entre esos rasgos observables y ciertos sentimientos que a su 
vez se conectan con ciertas motivaciones para la persona (Strauss y Quinn, op. 
cit.: 288). 
De cierta manera, estas nuevas tendencias de la antropología en el estudio 
de las emociones se encuentran ya en Wittgenstein con su insistencia en que el 
lenguaje es siempre una actividad social que aprendemos. Con el lenguaje se 
aprende todo un modo de vida, un tono emocional y no simples palabras, por 
lo que no existe lenguaje privado {Sobre la certeza, 1997, y véanse sus Investiga-
ciones filosóficas, 1953). Wittgenstein contrastó su propuesta sobre el conocimien-
to tanto con racionalistas como con empiristas mediante la ridiculización de 
las pretensiones filosóficas de la duda absoluta y de los sentidos, como los que 
dan significado a nuestra realidad. No dudamos a diario de si tenemos dos 
manos ni tampoco sabemos de ellas porque las veamos cada día ni porque las 
contemos diariamente. Tenemos ia certeza ue que existen, y si aiguien nos lo ne-
gara, pensaríamos que está loco. En la vida diaria aprendemos que esto es así, y 
también cómo usarlas, en qué situaciones puede ser válido preguntarnos si las 
tenemos y cómo formular esa duda; en qué juegos del lenguaje ella es apropia-
da {Sobre la certeza, 1997). Esto de igual manera sucede con los asuntos más 
complejos que son orientaciones vitales. 
Anthony ivianser discute ia rdacion entre ei tema uei icnsuaie v ia preocu-
pación con el sentimiento de dolor en Wittgenstein, quien justamente lo invo-
ca como un ejemplo de la falacia del lenguaje privado (Manser, 1971). En 
Wittgenstein, dice Manser, el lenguaje desempeña un papel en la forma de vida, 
no puede ser algo inútil, "privado" y debe involucrar reglas públicas. Si Robinson 
Crusoe inventara nombres para la flora y la fauna que lo rodea esto no sería 
lenguaje. El lenguaje es siempre una actividad social que implica reglas que sólo 
pueden ser empleadas en una situación social. Más tarde, Gadamer destacó su 
proximiaaa con ia ioea ue que estamos insertos en juegos de lenguaje de carác-
ter social: el juego, tanto como el lenguaje no se agotan en la conciencia del ju-
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gador, en la del hablante, y en esa medida son "algo más que un comportamiento 
subjetivo" (Gadamer, 1994:19). Este es el caso de la descripción de las sensacio-
nes y sentimientos para Wittgenstein. Cuando se describen las sensaciones per-
sonales, pese a lo indescriptibles que parezcan, acudimos a las palabras de 
nuestro vocabulario para hacerles referencia (Manser, 1971). Podemos dar un 
nombre especial a una sensación de dolor, pero esto presupone la palabra "do-
lor". Pese a la idea común de que el dolor es un "objeto privado", de que "las sen-
saciones son irreductiblemente privadas" y que sólo conozco las palabras a partir 
de mi propia experiencia, "se aprende el concepto de 'dolor' cuando se aprende 
el lenguaje" (Wittgenstein, Investigaciones filosóficas, cit. en Manser, op. cit.: 163). 
Así, no hay una única actitud humana ante el dolor, sino que ella varía tanto 
como los procesos de aprendizaje del lenguaje del dolor. El niño aprende las ex-
presiones de dolor de otros niños y de forma simultánea el trato que es apro-
piado ante el propio y el de los otros. Aprende, por ejemplo, la simpatía con los 
otros frente al dolor, a incluir y a excluir ciertos animales y ciertas categorías de 
personas tales como los "enemigos", de manera que aprender la conducta del 
dolor es "aprender toda una forma de vida" y una forma muy central en cual-
quier cultura {ibid.: 161-162). 
Las emociones como actos comunicativos 
Las limitaciones, silencios y ambigüedades de la antropología frente a 
la teoría y el análisis de las emociones pueden referirse a posturas cultura-
les cultivadas por el pensamiento de influencia occidental. De allí la impor-
tancia de la recuperación de conceptos que permitan integrar sociedad, 
cultura e historia, como sugiere Reddy (1999). Nuevos conceptos pueden ayu-
dar a rebasar las tensiones y divergencias teóricas y epistemológicas, muchas 
de ellas improductivas o falsas, entre materialismo e idealismo, positivismo e 
interpretativismo, universalismo y relativismo, individuo y cultura, romanti-
cismo y racionalismo (Lutz y White, op. cit.: 406). La mayoría de estas 
dicotomías descansa sobre un gran supuesto en permanente debate: la es-
cisión entre emoción y razón como condición para la comprensión del ser 
humano. El fuerte enraizamiento cultural de esta escisión impregna la teo-
ría. La discusión contemporánea que oscila entre la concepción de la emo-
ción como biológicamente constituida, a la manera de un tipo especial de 
fuerzas que constituyen la psiquis humana (por ej. Hann y Kleineman cita-
dos en Lutz), y aquellas posturas que entienden las emociones como construc-
ciones similares a la de las ideas (Lutz, 1988) también suelen reducir su 
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historicidad. Lutz le asigna importancia metodológica al entender la expe-
riencia emocional como culturalmente elaborada y resalta el papel de las 
emociones en la constitución de los sujetos sociales, así como la ambigüe-
dad del papel de las emociones en el modelo cultural occidental que las con-
vierte en una categoría de exclusión (véase también Reddy, 1999). 
Reddy (1997b y 1999) se pregunta si es posible una teoría de las emocio-
nes que recobre simultáneamente la capacidad humana de acción, la construc-
ción cultural y las implicaciones y relaciones políticas de las emociones. Los 
conceptos de discurso y práctica empleados por la etnografía contemporánea, 
se pregunta Reddy, ¿pueden dar cuenta de esa unidad? ¿Es la emoción 
reductible al discurso que la expresa? Si se entiende la emoción como un tipo 
de acto comunicativo específico, ¿en dónde reside su especificidad? Para Reddy 
está en su dinámica, pues la propia expresión emocional constituye un esfuerzo 
de quien la expresa para ofrecer a otros una interpretación de algo que no le 
es observable a los demás, y al hacerlo se altera el propio estado emocional 
del sujeto que la expresa. Reddy propone, para dar cuenta de esta especifici-
dad, el concepto de emotivo (emotive en inglés j que subraya la emoción como 
una expresión peculiar con tres características: una apariencia descriptiva del 
estado emocional ("estoy furioso"); un intento relacional (se dirige a otros), 
y un sentido autoexploratorio que es al mismo tiempo un efecto de 
autoalteración. Dada esta última característica existe no sólo una dinámica 
interna en la expresión emocional, sino una acción del sujeto en ella, pese a 
que la expresión emocional puede adquirir consecuencias imprevistas en la 
relación con los otros (Reddy, ibid.). 
El inescapable esfuerzo por expresar las emociones es esencial para nues-
tra identidad y para las relaciones con otros, y tiene un efecto remodelador so-
bre la emoción misma. Las expresiones emocionales (actos y elocuciones), insiste 
Reddy, tienen una capacidad única para alterar aquello a lo que se "refieren" o 
lo que "representan", lo que los hace un tipo de acto comunicativo cuya teoría 
social aún es insatisfactoriaA Reddy plantea que las emociones pueden verse 
como aspectos del pensamiento (o de la cognición), sin la radical distinción 
emoción/racionalidad. Para Reddy la emoción no es una mera construcción 
cultural o lingüística, pero cada cultura la modela y la sitúa en planos discursivos 
24
 Véase Reddy, 1997b, 
posrevolucionaria, 1997a. 
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y de acción peculiares25. Esto hace que desde el punto de vista de su estudio 
antropológico la materia básica sean estos planos discursivos. Ya la filosofía del 
lenguaje nos proponía dirigirnos hacia los juicios de los sujetos expresados en 
su sentido común, pues ellos son la instancia de la aplicación conceptual 
(Holguín sobre Wittgenstein, 1997: 69). 
Lutz y White (1996) al poner énfasis en la posibilidad de superar dicotomías 
del sentido común incorporadas sin crítica al análisis de las ciencias sociales 
(material/ideal, privado/público, razón/emoción, cognición/afecto, individuo/ 
sociedad, etc.) invitan a dar primacía a los aspectos comunicativos y relaciónales 
de la emoción y a las dimensiones públicas y cognitivas de la experiencia emo-
cional, lo que le resta fuerza a la identificación de la emoción con lo irracional. 
También a nuestra tendencia a entender la emoción como una experiencia in-
terna, producto de nuestra concepción altamente individualista de la persona 
y de la motivación. La incorporación de la emoción en la etnografía va a per-
mitir recuperar lo que es importante para las personas en la vida diaria. 
En síntesis, Reddy, como C. Lutz (1988), L. Abu-Lughod (1986 y 1990), U. 
Wikan (1990), C. Strauss y N. Quinn, entre muchos otros antropólogos, se in-
teresan por una conceptualización de la experiencia emocional. Algunos subra-
yan la crítica a la tradición antropológica, en especial al concepto de cultura, 
mientras otros realizan un rescate crítico al tiempo que incorporan conceptos 
de otras tradiciones. 
¿Existe una posibilidad de intersección entre la antropología y las 
neurociencias? Jean-Didier Vincent junto con Luc Ferry (2000) sostienen que 
las investigaciones sobre el funcionamiento del cerebro humano señalan que la 
interpretación del mundo reposa sobre un dúo apasionado de sensibilidad y 
acción, del cual el arte y el lenguaje son la mejor expresión (Vincent y Ferry, 2000: 
195). El cerebro hace que el mundo sea percibido a través de emociones con sen-
tido que son las que hacen que dialoguemos con otros y con nosotros mismos. 
Esa característica de nuestra conformación neurológica es compartida con los 
vertebrados que ya muestran una relación fluctuante entre el cuerpo y el me-
dio. Se constituyen así como sujetos y no como máquinas reflejas, con dimen-
25
 La antropología feminista ha trabajado en los últimos decenios el tema 
de la relación entre cultura y emoción, en especial Benedictine Grima (1992), 
Lila Abu-Lughold y Catherine Lutz (1986 y 1988, respectivamente), y Lutz y 
Abu-Lughold (eds., 1990). Su campo común de énfasis ha sido el análisis del 
habla emocional. 
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siones corporales, extracorporales y temporales26. El hombre, sin embargo, se 
diferencia de los otros vertebrados en que tiene autoconciencia, se-reconoce. El 
sentimiento es el reflejo de la conciencia de su cuerpo y de su condición de su-
jeto, lo que se expresa en el lenguaje. 
Por el lenguaje el hombre no tiene simplemente emoción, como los otros 
vertebrados, sino pasión. La distinción entre emoción y pasión les permite a 
Vincent y Ferry introducir la diferencia entre emociones ordinarias y primor-
diales. Las primeras son aquellas que describen los textos de psicología en es-
pecial desde William lames {The Principies of Psychology, 1890) y cuyo carácter 
adaptativo y comunicativo fuera resaltado por Darwin {The Expression ofthe 
Émotions in Man and Animáis, 196527). Las emociones primordiales son apenas 
deseo, placer y aversión. El lenguaje las narra y las vuelve pasiones: "En raison 
de ses passions l'homme n' est pas un animal" (Vincent y Ferry, op. cit.: 199). 
Así, el fundamento de las pasiones humanas es la posibilidad sensible de nues-
tro cerebro, cuyos productos sensibles están destinados a otros seres también 
sensibles que los reciben. La sensibilidad, es decir, la capacidad de experimen-
tar el sufrimiento y la alegría, son nuestras modalidades primeras como seres 
en el mundo y ellas se vinculan indisociablemente a la inteligibilidad. Ni inteli-
gibilidad pura ni instinto sensible puro existen, nues la unidad de la conciencia 
los vincula. La asociación entre acción y representación se asegura allí. La 
reformulación del viejo lema cartesiano sería entonces, "Je suis parce que je suis 
emú et parce que tu le sais {ioia.: 111), 
Género y crimen pasional 
Desde finales de los años setenta, los estudios de género han afirmado que 
"hombre" y "mujer" no pueden ser asumidos como objetos naturales sino que 
son predominantemente construcciones culturales, productos de procesos so-
ciaies ^Ortner y Wniteneau, 1981,/. Genero, sexuaiiuad y reproducción son sím-
bolos cargados de significado por cada sociedad en cuestión {ibid. y véase 
Strathern, 1981, en Ortner y Whitehead, 1981: 167-168). La fenomenología del 
26
 Lo corporal es un espacio de comunicación generado por neuronas y 
hormonas; lo extracorporal es el mundo que el sujeto explora por medio de 
los sentidos; y lo temporal es la historia del sujeto {ibid.: 193-197). 
27 Cb R Darwin The Txtsrecdnn ofthe Fmntions in Man nnd Animnh 
V^>11. 1 \ , L- 'ü l W i l l , 1 l i e l^,A.L/ICjJlUll L/J l 'Lt, i - i l l l U l l U l l j l f l ¿Ví l i l l ÍAílíA r í l l l l l l U l j ^ 
Chicago: University of Chicago Press, 1965. 
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crimen pasional coloca en primer plano las relaciones de género y remite al sis-
tema moral, simbólico y de relaciones que liga hombres y mujeres en una esca-
la de jerarquías y los vincula en un intercambio de negociaciones. 
Marit Melhuus en su estudio sobre una comunidad rural mexicana propo-
ne que el género es un vehículo a través del cual se expresa la moralidad (Melhuus, 
1997:180, en Howell (ed.), 1997). Existen en esa comunidad, dice, dos órdenes sim-
bólicos: en uno el mayor valor lo tiene lo masculino que condiciona lo femenino 
y es articulado a través de relaciones de dominación. En el otro sucede lo opues-
to; lo femenino es visto como continente de lo masculino y se revaloriza lo feme-
nino. En el primero, la virginidad y la castidad apuntan a una concepción de la 
virtud femenina como derecho masculino de precedencia sobre la sexualidad fe-
menina. En el segundo, la virtud femenina vincula y cubre con su honor la honra 
masculina y la de sus familias. La mujer no sólo es mediadora entre los hombres, 
sino que "representa una amenaza para el hombre en la medida en que sus accio-
nes inciden en la reputación masculina revelando la precariedad de la masculini-
dad" (Melhuus, op. cit.: 179, traducción mía del inglés). 
En esta sociedad rural mexicana la violencia explota cuando el honor 
masculino es atacado, teniendo con mucha frecuencia la castidad femenina 
como punto focal. La tensión implícita en la categorización de la mujer como 
ser moral, pero también potencialmente inmoral, revela la ambigüedad del sis-
tema. Al tiempo que valoriza la castidad femenina, la mujer sólo es adulta como 
madre, como sexualmente activa. La ambivalencia se sobrepasa con el valor 
otorgado a la maternidad entendida como un gran sufrimiento, simbolizado en 
el culto de la Virgen María, madre sufriente y asexuada. 
Vale la pena examinar el argumento de Melhuus para indagar por su uti-
lidad heurística en el contexto que aquí interesa. Melhuus afirma que las rela-
ciones dentro del mismo sexo aparecen al mismo tiempo como contingentes e 
independientes de las intersexuales. En un caso, la categoría de las mujeres está 
asociada a la decencia y también a su potencial indecencia; la de los hombres es 
un continuum de mayor a menor hombría que, sin embargo, puede ser conti-
nuamente discutido. La mayor prueba de la masculinidad es la femenidad que 
tiene adscrita, haciendo de la categoría femenina un punto central compartido 
por los órdenes simbólicos masculino y femenino. Melhuus enfatiza lo que sig-
nifica esto como inscripción negativa de lo femenino y como relación de poder 
del hombre sobre la mujer. También el uso de la violencia como forma particu-
lar de autoafirmación masculina asociada a nociones de dominio sexual. Por 
otro lado, la feminidad puede ser autocontenida y revalorizada de manera reía-
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tivamente independiente. Pero lo que es importante para este estudio es no caer 
en el reduccionismo de estrechar la comprensión de la violencia al reducirla a 
una manifestación más del poder masculino. Por ello es preciso profundizar en 
la irrupción de acciones de violencia como un desenlace potencial del conflicto 
inherente a las jeraquías y los órdenes simbólicos y a la inscripción de lo mas-
culino en lo femenino. Para muchas vertientes analíticas el punto crucial allí es 
el del honor masculino. 
Los estudios actuales sobre el honor en la relación hombre-mujer prosi-
guen en buena medida los realizados en los años cincuenta y sesenta sobre el 
honor en las sociedades mediterráneas por J.G. Peristiany, J. Pitt-Rivers, J. Caro 
Baroja y P Bourdieu, entre otros (Peristiany (ed.), 1966). Ya en ellos se enfatizó 
el tema del conflicto entre legalidad y honor, es decir, entre violencia para de-
fender el honor y su prohibición legal. También la presión que implica para las 
personas el que la conducta deshonrosa de alguien (especialmente si es mujer) 
vulnere el honor del grupo, puesto que éste es compartido por el grupo {ibid.: 
30-35). Numerosos estudios en América Latina enfocaron el tema del honor en 
la relación de género, bien desde el punto de vista histórico, bien etnográfico. 
En Colombia sobresale la antropóloga Virginia Gutiérrez de Pineda con sus 
influyentes estudios sobre la familia colombiana realizados entre los años se-
senta y noventa, y su investigación específica sobre el honor en una región de 
Colombia (Gutiérrez de Pineda, 1965 y 1985). 
Honra y honor se encuentran como referentes explicativos en Morte em 
familia de Mariza Correa (1983) y en Moreira, Ribeiro y Costa (1992, en Oliveira 
Costa y Bruschini (eds.), 1992) para la violencia conyugal en Brasil. Lo discuten 
Danielle Andaillon y Guita Debert para analizar procesos judiciales de críme-
nes pasionales (1987). Lía Zanotta Machado y María Tereza Bossi de Magalháes 
(1999) plantean que el manejo social de la traición femenina oscila entre ser 
blanco del chisme y el humor, o convertirse en tragedia, ambos inscritos en el 
código de "honra". El trabajo de tesis de Luzania Rodrigues Barreto muestra la 
exaltación de la honra en textos periodísticos de diarios sensacionalistas en Sal-
vador de Bahía. Éstos construyen una interpretación de la violencia urbana, en 
especial de la violencia pasional, dirigida especialmente hacia y con el material 
de los sectores de bajos ingresos de Salvador, en donde la inscripción de la hon-
ra masculina en la femenina es recurrente (Rodrigues Barreto, 1994). 
Los códigos morales del honor y su vínculo con la violencia y la sexuali-
dad han sido trabajados en estudios históricos en América Latina como el de 
Natalia Catalina León sobre matrimonio y violencia conyugal en Cuenca, Ecua-
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dor, en el siglo XVIII. La autora toma como eje fundamental el honor, como 
ideal y como práctica, entre distintos sectores sociales, pues es allí donde se plas-
man "las asimetrías de poder entre mujeres y hombres" (León, 1997: vii). Sex, 
Shame and Violence. The Faces of Honor in Colonial Latin America es el título de 
la reciente compilación sobre el tema realizada por Lyman Johnson y Sonya 
Lipsett-Rivera (1998). El libro destaca el honor, no como un sistema externo de 
normas, sino como parte del ser mismo de las personas en aquellas culturas 
basadas en el honor y sugiere su continuidad histórico-cultural en América 
Latina (véase en Colombia, Rodríguez, en prensa). Este énfasis en la especifici-
dad histórico-cultural de los códigos morales basados en el honor permite in-
troducir una discusión sobre la problemática de estudio alrededor de la 
pregunta, ¿qué tan vigente culturalmente es el código de honor o en qué senti-
do lo es? ¿Puede comprenderse bajo esa óptica el crimen pasional en socieda-
des como las actuales brasileña y colombiana? Sólo abordaré estas preguntas con 
detenimiento en los capítulos III y IV Basta por ahora destacar la tensión inhe-
rente a las relaciones entre hombre y mujer como locus donde se aloja el núcleo 
de la violencia. Por esta tensión es posible tal vez comprender tanto aspectos 
muy generalizados en distintas sociedades, como aquellos más específicos, so-
cial e históricamente situados. Ese camino nos lleva no sólo a destacar la ten-
sión dentro de la relaciones de pareja sino a situarla en sus aspectos interactivos 
y relaciónales. 
Puede proponerse de manera provisional, que la tensión de las relaciones 
heterosexuales reside en la interdependencia de los órdenes simbólicos y 
relaciónales. Es decir, en el hecho de que el hombre tiene que convivir con el 
dilema de una supuesta naturaleza ambigua de la mujer y, sobre todo, con su 
capacidad de incidir en su reputación dentro del grupo social (Melhuus, op. cit.). 
También en la fragilidad de la identidad masculina que precisa de permanente 
constatación y demostración (Badinter, 1993; Bourdieu, 2000). Volveré luego 
sobre la propuesta de que la contención de lo masculino en lo femenino es in-
trínsecamente conflictiva (Segato, 1999, en Suárez y Bandeira (eds.), 1999). Mi-
remos ahora los relatos sobre los crímenes pasionales. 
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